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SJiAiSlAMSKe RiTUAleR SoM
MiKRo-oFFenTligheTeR
Religions- og samfunnsdebatt i iran
Av ingvild Flaskerud
I denne artikkelen diskuterer jeg hvordan sjiamuslimske
ritualer fungerer som mikro-offentligheter i Iran, hvor
kvinner bruker ritualer til både å forvalte sitt religiøse en-
gasjement og som en arena for interaksjon med og respons
til omkringliggende samfunnsforhold. Siden 1960–70-tallet
har sjiaislamske ritualer gjennomgått en revitalisering som
blant annet innebærer en økende politisering og intellektu -
alisering av ritualene. Tradisjonsrike sørge- og minne -
ritualer omtaltes av mange som unyttige, som reifisering
av teologiske posisjoner, som uttrykk for politisk konfor-
mitet og som sosialt uengasjerende. Jeg argumenterer
imidlertid for at sørge- og minneritualer kan gi kvinner
mulighet for individuell opinionsdanning, identitetsdann-
ing, og sosial mobilisering. Denne konklusjonen er basert
på en analyse av ulike tolkninger av Karbala-paradigmet
som kjernenarrativ og metanarrativ, og forskjellige opp-
fatninger av hvordan fromhet knyttes til politisk aktivisme
og sosialt engasjement. Sørge- og minneritualenes sterke
fokus på korporale og emosjonelle rituelle uttrykk knyttes
til Bahktins tenkning om ujevne stemmer i offentligheten,
og jeg argumenterer for at disse rituelle uttrykkene brukes
som kommunikative redskaper i en situasjon der kvinnene
er verbalt tause i den offisielle autoritative diskursen.
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innledning
i iran er sjiaislam, nærmere bestemt tolver-retningen, majoritets-
religionen. denne retningen har stått i en unik posisjon i landet siden
1979, da iran ble en islamsk republikk styrt av sjiaislamske lærde. Sjia-
islam har en lang og sterk historie i landet – i 1501 innførte Safavidene
tolver-retningen som statsreligion. Men på 1960- og 70-tallet skjedde
det en politisering av religion hvor teologer, intellektuelle og folk
generelt i økende grad brukte den religiøse historien og ritualer som
referanse og kanaler for politisk og sosioøkonomisk kritikk av sjahens
styreform (Thaiss 1972; Abrahamian 1993; Aghaie 2004). en viktig
strategi i kritikken og mobiliseringen av motstanden var å appellere til
symboler fra slaget ved Karbala, da profeten Muhammeds barnebarn
husayn i 680 utfordret kalif yazid, men led martyrdøden sammen med
mange familiemedlemmer og støttespillere. På 1960- og 70-tallet ble
husayns kamp tolket som en politisk kamp mot undertrykkelse. denne
politiske tolkningen stod i kontrast til en annen sterk tradisjon i sjia-
islam, nemlig slagets soteriologiske dimensjon hvor det å minnes slaget
og vise sympati for husayn er knyttet til et løfte om frelse og tilgivelse.
Sjiaislam har siden 600-tallet utviklet et rikt repertoar av sørge- og
minnemarkeringer i forbindelse med dette slaget (nakash 1993,
Sindawi 2006, Rahimi 2012). Slaget minnes i løpet av de ti første
dagene i måneden muharram og avsluttes den tiende dagen, ashura. de
offentlige sørgemarkeringene under muharram i 1978–79 ble brukt for
å motivere og samle folk til protester mot sjahen. den islamske
republikkens fortsatte bruk av Karbala-symboler for sitt politiske pro-
sjekt, kan være en årsak til at det ikke har utviklet seg en ny opposi-
sjonsdiskurs rundt disse symbolene, eller at muharram-ritualer ikke er
blitt brukt til å utfordre det nye regimets ideologi, politikk og posisjon
(inntil protestene i forbindelse med det omstridte presidentvalget i 2009)
(Aghaie 2004: 141).
likevel, i denne artikkelen diskuterer jeg hvordan sjiamuslimske
ritualer fungerer som mikro-offentligheter hvor kvinner i nyere tid
bruker ritualer til å forvalte sitt religiøse engasjement, og som arena for
interaksjon med og i respons til omkringliggende samfunnsforhold.
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iranske kvinner tok del i kritikken mot sjahen på 1960- og 70-tallet,
blant annet gjennom religiøse møtesirkler, jalaseh. På begynnelsen av
1990-tallet fant Torab at slike møtesirkler i Sør-Teheran fortsatt var en
viktig arena for politisk meningsutveksling (1998, 2002, 2007).
Ritualenes program inneholdt koranresitasjon, eksegese, taler, instruk-
sjon og diskusjon. noen talere og arrangører brukte møtene for aktivt å
propagandere for myndighetenes ideologi, mens andre talere og ar-
rangører på ulike måter prøvde å omgå denne ideologien. Torab
karakteriserer møteformen som en politisering av religiøse ritualer og
møter, og ritualer og møter fungerte dermed som politiske identitets-
markører (2002:143). da jeg i perioden 1999–2003 gjennomførte felt-
studier i Shiraz i det sørlige iran, fant jeg at sørge- og minneritualer for
slaget ved Karbala, matam majles, var svært populære blant kvinner
(og menn). også disse ritualenes program inneholdt koranresitasjon,
eksegese, taler, instruksjon og diskusjon, men disse elementene tok
sjelden mer enn en tredjedel av ritualenes mellom en-og-en-halv til to-
og-en-halv timers varighet. Resten av tiden var viet svært følelsesladete
korporale sørge- og minnepraksiser. i samband med økende
intellektualisering av kvinners religiøse ritualer har sorg- og minne -
ritualer vært omtalt som unyttige og tradisjonelle, som en reifisering av
teologiske posisjoner og som politisk konforme. i denne artikkelen ut-
fordrer jeg slike synspunkter og hevder at sørge- og minneritualer
fungerer som mikro-offentligheter hvor innholdet i de korte talene og
ritualenes dramaturgi utformes i interaksjon med og i respons til omk-
ringliggende samfunnsforhold. Jeg skal først si noen ord om forholdet
mellom religion og politikk i irans nyere historie, og så introdusere de
intellektualiserte jalaseh-møtesirklene, før jeg vender tilbake til spørs-
målet om sørge- og minneritualer som arena for samfunnsdebatt.
ReligiØSe RiTUAleR og SyMBoleR i den PoliTiSKe deBATTen
Revolusjonen i iran i 1978–79 vokste frem som en bred politisk kritikk
av sjahens styre. den religiøse vendingen som førte til etableringen av
en islamsk republikk i 1979 hang imidlertid sammen med at sjiaislam
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gjennomgikk en politisering på 1960- og 70-tallet. i den forbindelse
omtales slaget ved Karbala gjerne som et paradigme, som en modell
for samfunnsendring. Betydningen av slaget ved Karbala er ikke gitt
men konstruert gjennom fortolkning og bestemte minnestrategier, og
Aghaie foreslår at tolkningene av slaget er formulert i to typer
narrativer, et kjernenarrativ og et metanarrativ (2004:88). 
Karbala som kjernenarrativ fokuserer på det historiske slaget, imam
husayns ufeilbarlige natur, hans moralske kvaliteter, mot, ære, frivillige
martyrium og den troendes lojalitet til imamen. i 1502 forfattet husayn
Va´ez Kashefi verket Martyrenes hage (Rowzat al-Shuhada) som
handler om husayns martyrium. dette litterære verket kom i de neste
århundrene til å understøtte en tolkning som legger vekt på kjerne -
narrativet og dets soteriologiske implikasjoner. et sentralt poeng hos
Kashefi er å minnes slaget gjennom sørgeritualer og gråt, og forfatteren
hevder at profeten Muhammed og husayn har lovet spirituell og verds-
lig belønning, savab, til dem som gråter for husayn. Verselinjer fra Kas-
hefis elegier dekorerer rituelle lokaliteter i iran den dag i dag (Flaskerud
2010:94). Kashefis argumentasjon var basert på sjiaislamske ha-
dithfortellinger og andre klassiske verk. Tradisjonen forteller blant annet
at sørgeritualer for martyrene på Karbala startet kort tid etter slaget og
var anført av imam husayns søster Zaynab (Ayoub 1978:152). Flere
etterfølgende imamer har understreket hvilken belønning, savab, som
følger med det å gråte for imam husayn, og at gud vil tilgi syndene til
dem som minnes husayn (ibid., 142–143). Kashefi var ikke opptatt av
den politiske betydningen av husayns konfrontasjon med kalif yazid.
han mente oppgaven med å etablere et rettferdig samfunn faller på den
tolvte imamen, al-Mahdi når han en gang i fremtiden viser seg igjen
(Aghaie 2004:91). 
når slaget ved Karbala tolkes som metanarrativ, plasseres kjerne -
narrativet i nåtidige sosiale og politiske diskurser. På 1960-tallet
presenterte teologer og sekulære intellektuelle tolkninger som la vekt
på politisk mobilisering hvor kamp mot urettferdighet og for rett-
ferdighet fremstod som et sentralt sjiaislamsk tema (for eksempel
ayatolla najafabadi, ayatolla Mutahhari d.1979 og Shariati d. 1977)
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(ibid., 111). Mutahhari, en av Khomeinis studenter, så i husayn og hans
tilhengeres kamp ved Karbala en islamsk reformbevegelse. han hevdet
at man kan kopiere husayns idealer og mot ved å aktivt kjempe mot
tyranner og undertrykkere, slik som sjahen og vestlige imperialister
(ibid., 108). Ved å etablere en slik forbindelse mellom kjernenarrativet
og metanarrativet kunne symboler fra slaget brukes i den strengt
sensurerte politiske debatten. i sine taler utnyttet opposisjonelle teologer
symbolenes multivokale kvaliteter. Kritikk av husayns motstander
Umayyad kalifen yazid var en skjult kritikk av Pahlavi dynastiet. Shimr,
husayns drapsmann, fikk representere sjahen, og det iranske folk ble
sammenliknet med husayns tilhengere. Arjomand mener det foregikk
en sakralisering av den politiske orden (1987:123). den innflytelsesrike
ayatollaen Meskhkini i Qum hevdet for eksempel at politisk aktivisme
var en pålagt plikt, shar´i, og at politisk aktivitet var en form for obli-
gatorisk tilbedelsespraksis, som bønn og faste, ´ibadat (ibid., 124).
Momen mener den økte politisering og institusjonalisering av religionen
gjorde at folks forhold til religionen endret seg. det ble vanskeligere
for troende å etablere et direkte forhold til gud. Folks religiøse identitet
ble i større grad evaluert ut fra deres støtte til en bestemt ideologi og
vilje til å etterleve bestemte praksiser (Momen 1985: 299).
Samtidig som slaget ved Karbala var gjenstand for en revolusjonær
nytolkning, utformet ayatolla Khomeini på 1960-tallet en ny tolkning
av religiøse lærdes, ulama, rolle som veiledere, velayat-e faqih. Tra-
disjonelt hadde ulama primært fungert som åndelige veiledere, og i sær-
skilte tilfeller virket som juridisk verge, for eksempel for mindreårige
og mentalt syke (Richard 1995:81). Khomeini foreslo at velayat-e faqih
også skulle innebære at religiøse lærde fikk politisk makt. da sjahen
forlot iran ønsket Khomeini og mange av hans støttespiller (for ek-
sempel ayatollaene Mutahhari, Beheshti d. 1981, og Musavi-Ardabili)
å legge denne tolkningen til grunn for en ny grunnlov og etablere en is-
lamsk republikk basert på de religiøse lærdes politiske styre. Forslaget
møtte motstand fra andre ayatollaer som ønsket et konstitusjonelt demo-
krati (for eksempel Taleqani d. 1979 og Shari´atmadari d. 1986)
(Momen 1985:290). de mente ulama sin autoritet ikke kunne overføres
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fra det religiøse-juridiske feltet til det politiske. Khomeinis forslag ble
vedtatt i en folkeavstemning i 1979, da det iranske folket fikk velge
mellom monarki eller islamsk republikk. 
et annet tema som skapte debatt blant teologene, var et forsøk på å
begrense den fleksibilitet som ligger i en praksis utviklet på 1800-tallet,
hvor vanlige troende og religiøse lærde etter eget valg rådfører seg med
en høyere religiøs autoritet, marja´ taqlid. en marja´ kan bli en nokså
autonom autoritet i samfunnet. Praksisen med å betale religiøs skatt til
religiøse autoriteter setter dem i stand til å finansiere utdanningsprogram
hvor deres tolkninger kan presenteres, og tilby mange mennesker bedre
sosial velferd (Richard 1995:85). På den måten kan de styrke sine rela-
sjoner til ulike segmenter i befolkningen, og det skapes en pluralistisk
teologisk-juridisk debatt i samfunnet. Khomeini foreslo å redusere
denne pluralismen ved å innsette et enhetlig teokratisk lederskap i form
av velayat-e faqih, i betydningen de rettslærdes autoritet (Arjomand
1987: 117). Forslaget møtte motstand fra teologer som mente den
kollektive religiøse-juridiske autoriteten som tilfaller sjiajuristene ikke
kan begrenses til eller samles hos en enkelt jurist, eller til et råd av jur-
ister (for eksempel Khoei d. 1992, og Qumi) (ibid., 119). introduk-
sjonen av velayat-e faqih førte til en sammenblanding av religiøs og
politisk autoritet som ikke tidligere har vært vanlig i sjiaislam. På den
ene siden har det ikke vært tradisjon for at ulama har direkte politisk
makt. På den annen side har ulama tradisjonelt vært statlig uavhengig. 
etter etableringen av en islamsk republikk i 1979 ble sjiaislamske
symboler og ritualer viktige for å legitimere regimet og konsolidere dets
maktposisjon. Utover 1980- og 90-tallet var talen under fredagsbønnen
en viktig talerstol for myndighetene, og Karbala-paradigmet ble stadig
hentet frem (Ram 1994). israel, USA og andre (såkalt korrupte) stater
ble sammenliknet med yazid, mens det islamske regimet og dets støt-
tespillere ble sammenliknet med husayn. Man fortsatte å understreke
det revolusjonære budskapet i husayns kamp, men nå handlet kampen
om å gjennomføre planene til det nye regimet, for eksempel når det
gjaldt familieplanlegging, familieloven og offentlige moralkoder
(Paidar 1995). Økonomiske reformer ble referert til som en hellig kamp
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for oppbygging og utvikling (Aghaie 2004: 132). det symbolske språket
om hellig krig, jihad, og martyrium ble brukt for å mobilisere befolk-
ningen mot den irakiske invasjonen. Som et ledd i dette støttet
departementet for kultur og religiøs veiledning (Vezarat-e farhang va
ershad-e eslam) ritualer hvor det rituelle programmet inkluderte religiøs
utdanning, koranresitasjon, og taler. Under muharram støttet man dess -
uten store offentlige sammenkomster med flere tusen deltakere. Mange
rituelle arrangører var tilknyttet staten og ritualene tok ofte form som
politiske markeringer med politiske slagord iblandet tradisjonelle
sørgeritualer (ibid., 139–140). På den måten fortsatte ashura-ritualene
å spille en viktig rolle i forsøket på å mobilisere massene for
myndighetenes ideologi og politikk. i tillegg sponset departementet for
religiøse veldedige stiftelser (Vezarat-e owqaf) religiøse arrangement i
moskeer og religiøse møtelokaler kalt husayniyyeh. Selv om staten var
aktiv i å sponse rituelle markeringer, var imidlertid de fleste ritualene
fremdeles finansiert av uavhengige religiøse foreninger, familier og
enkeltpersoner. disse ritualene utviklet seg uavhengig av staten og var
generelt mindre fokusert på temaer som hadde å gjøre med regimets na-
sjonale og internasjonale politiske diskurs. Ritualene fokuserte i stedet
på etikk, sosial rettferdighet og frelse, og hadde soterologiske, sosiale
og psykologiske funksjoner (ibid., 140–141). Vi ser de samme
tendensene i både mannsspesifikke og kvinnespesifikke ritualer.
JALASEH- ReligiØSe MØTeSiRKleR
Kvinner tok aktivt del i samfunnsdebatten på 1960 og -70-tallet, og
mange engasjerte seg gjennom religiøse møtesirkler kalt jalaseh.1
deltakelse på møter organisert av jalaseh-sirkler var en viktig from-
hetshandling, men møtene spilte også en sentral rolle i å fremme opp-
slutning for revolusjonen. etter 1979 kan vi observere en videreføring
og utvikling av jalaseh-sirklene, men det vokste også frem spenninger
som handlet om talerne og deltakernes forståelse av revolusjonen og
hva den religiøse revitaliseringen skulle handle om og munne ut i (Torab
2002:152). den politiserte tolkningen av slaget ved Karbala var omstridt
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og dette preget debatten om Karbalas betydning gjennom 1980- og
-90-tallet. det samme gjorde innføringen av velayat-e faqih. 
På 1990-tallet gjorde Torab en studie av uavhengige jalaseh-sirkler
blant arbeider- og lavere middelklassekvinner i det sørlige Teheran
(1996, 2002, 2007). Møtene ble arrangert som ”åpent hus” i private
hjem, i moskeer og husayniyyeh. deltakere og arrangører kom i hoved-
sak fra den eldre generasjonen med lite eller ingen utdannelse. Møtene
var finansiert gjennom donasjoner fra deltakere, mens andre deltakere
tilbød seg å servere, rydde, vaske og yte annet praktisk arbeid. Fi-
nansielle og praktiske bidrag ble ansett som fromhetshandlinger og
viktige meritterende gjerninger med frelsesbringende potensial, savab.
å være vertinne for et slikt arrangement var også et uttrykk for fromhet.
når deltakere fortærte mat og drikke som var donert som votive gaver,
nazri, kunne de få del i guds nådegave. i sjiaislam finnes en utbredt tro
på eksemplariske helgener, wilahah (Ruffle 2011: 23–58). Viktige
helgener er imam husayn, hans søster Zaynab og hans halvbror al-
Abbas (Flaskerud 2010). deres liv og etiske standarder er viktige
modeller til etterfølgelse for de troende. Man tror at helgenene kan høre
bønner fra de troende og gå i forbønn hos gud. de kan også gripe inn
i nåtiden og beskytte mennesker i en nødssituasjon. Sponsorene til
jalaseh-sirklene dedikerte ofte sine ritualer til en foretrukket helgen.
Forestillingen om helgenens tilstedeværelse under ritualet gjorde at
deltakelse ble ansett for å bringe velsignelse over deltakerne. 
Møtene i jalaseh-sirklene hadde gjerne et fast program. et møte
åpnet vanligvis med 15 minutters koranresitasjon ved noen av
deltakerne. deretter fulgte 30 minutter hvor den rituelle taleren gav in-
struksjon om rituelle regler, ahkam, som den obligatoriske bønnen,
rituell renselse før bønn, og almisse. et viktig formål var å gi vanlige
mennesker mulighet til å fremlegge spørsmål om disse reglene slik at
de kunne utføre dem på korrekt måte. Tilhørerne ble også informert om
hvilke handlinger som anbefales og frarådes i henhold til islam. deretter
fulgte 60 minutter koraneksegese ved taleren, etterfulgt av 15 minutters
resitasjon fra den sjiaislamske bønneboken Mafatih al-Jennan. Møtene
endte med bønn om hjelp og beskyttelse for navngitte personer og en
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bønn om imam al-Mahdis snarlige tilsynekomst. dersom et møte
sammenfalt med en av de liturgiske feiringene, enten sørge- og
minnemarkeringer eller en helgens fødselsdag, kunne møtet utvides til
å inkludere fremføring av glade dikt akkompagnert med håndklapp,
eller sørgelige dikt og ritualisert gråt. 
det som skilte møtesirklene fra hverandre, var at hver møtesirkel
var sentrert rundt en leder som ved hjelp av sin karisma, utdannelse,
kompetanse og politiske og moralske verdisyn tiltrakk seg tilhengere
og satte sitt preg på møtesirklene. lederne fungerte som moralske og
religiøse veiledere og ble ofte bedt om å gi råd i personlige spørsmål.
På møtene ble det også diskutert sosiale og politiske spørsmål. lederne
hadde derfor stor innflytelse på deltakerne. en av Torabs hovedinfor-
manter, en rituell leder, differensierte grovt mellom møter som fokuserte
på et religiøst og spirituelt innhold og møter som var mer politiserte.
Torab argumenterer imidlertid for at dette skillet mellom ”religion” og
”politikk” var gjennomsyret av politisk sensibilitet, og det er vanskelig
å si hvor grensene går mellom de to. i praksis var det ofte en overlapp-
ing av disse to perspektivene (Torab 2002:143). deltakerne var sensitive
overfor slike forskjeller, men karakteriserte likevel noen ledere som
”revolusjonære”, enqelabi, og identifiserte dem som offisielle tals-
personer for det nye regimet. Andre ble beskrevet som ”tradisjonelle”,
og framførte rituelle praksiser med lange tradisjoner i sjiaislam, som å
fortelle historier om slaget ved Karbala på en særlig følelsesladet måte,
rowzeh-khani. en tredje gruppe ledere var utdannet til å undervise i
Koranens språk. de ønsket gjerne å fungere som veiledere, bekjempe
overtro, khurafat og bekjempe innovasjon, bid´at. 
Før 1979 kunne kvinner i iran virke som koranlærere i hjemmene
og som koranresitører og sangere i kvinne-spesifikke møter (ibid., 150).
Siden har staten investert mye i å høyne kvinners utdanningsnivå, in-
kludert deres religiøse kunnskap. Man åpnet religiøse seminarer og uni-
versiteter, howza, for kvinnelige studenter. Slike studier har gitt kvinner
mulighet til å utøve selvstendige vurderinger i en del religiøse spørsmål,
selv om de ikke har tillatelse til å tolke spørsmål som angår den religiøse
loven. i tråd med økt satsning på religiøs utdanning for kvinner, ble
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mange jalaseh-møtesirkler ofte ledet av kvinner som hadde studert ved
statens religiøse seminarer, og som propaganderte islamske verdier i
tråd med statens ideologi. Kvinner ble brukt til å veilede andre kvinner
i regimets verdier og idealer, for eksempel i hvordan man skulle kle seg,
og om forholdet mellom kjønnene i det offentlige rom. en videreføring
av revolusjonens aktivistiske ånd var dermed rettet mot konsolidering
og preservering av det nye politiske systemet. Torab mener staten i dette
prosjektet prøvde å styre kvinners selvstendige organisering av jalaseh
ved å utdanne kvinner som skulle propagandere for regimets ideologi.
Til tross for statens forsøk på å monopolisere religion, fungerte imid-
lertid møtesirklene ofte som en motdiskurs til statelig ideologi, snarere
enn som en kanal for dette. høyere utdanning innenfor religion har
dermed, på samme måte som høyere utdanning generelt, ført til at
kvinner engasjerer seg i samfunnsdebatten (se også Marianne Bøes ar-
tikkel i dette nummeret av DIN).
Valg av jalaseh-sirkler fungerte som politiske markeringer. Talernes
politiske meninger kom til uttrykk i talene. ideen om velayat-e faqih
var kontroversiell både blant teologer og i befolkningen for øvrig.
denne uenigheten kom også til syne i jalaseh. Mange yngre uni-
versitetsutdannete talere (maktabi) støttet Khomeinis syn på dette
punktet. Andre fulgte en mer anti-politisk linje, gjerne kalt en still-
farende linje (quietist) inspirert av holdningene til ayatollaer som Khoei
(d.1992), gulpayigani (d. 1993) og Tabatabai Qumi (d. 1995). Torab
påpeker at mens kravet om økt ytringsfrihet var viktig under revolu-
sjonens kritikk av sjahen, var det begrenset i hvilken grad man kunne
kritisere det nye regimets ideologi. Politiske og sosiale interesser og
preferanser kom derfor til uttrykk på mer indirekte måter, gjennom
hvilke koranvers man valgte å kommentere, og hvordan man kom-
menterer dem. Torab får frem den politiske siden ved rituelle elementer
ved å vise til hvordan såkalte maktabi-talere avsluttet sine møter med å
sende ut en salavat til navngitte poliske ledere, som Khomeini.
Khomeini ble i den sammenhengen omtalt som ”vår leder” og som en
representant for imam al-Mahdi. Politisk ”stillfarende” talere sendte
derimot velsignelse til ”vår leder”, hvis navn ikke ble nevnt men som
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henviste til den skjulte imamen, al-Mahdi. deres fokus var på løftet om
rettferdighet og frelse knyttet til den tolvte imamens tilsynekomst,
snarere enn å uttrykke støtte til velayat-e faqih (ibid., 53). Torab mener
de religiøse talernes benekting av å være politisk engasjerte kan forstås
som en tilslørt kritikk av situasjonen. hun sier dette er et godt eksempel
på hvordan fromhet blir politisk ladet og utfordret, snarere enn å være
et apolitisk forum for konsensus (ibid., 154). 
Samtalene og diskusjonen under jalaseh-møtene reflekterte
kvinnenes levde liv.2 Ayatolla Khomeinis krav fra 1970-tallet om sosial
rettferdighet, hadde stor oppslutning i befolkningen. Men på begynn-
elsen av 1990-tallet opplevde mange at deres økonomiske situasjon var
blitt forverret. de økonomiske problemene hang selvfølgelig sammen
med krigen med irak (1980–88), men mange mente problemene også
skyltes regjeringens politikk, og kritikken og skepsisen mot regimet
økte. det kom også kritikk mot myndighetenes manipulering av
religiøse symboler, som hejab, som politisk verktøy. Torab mener
kvinners deltakelse i jalaseh-sirklene var en form for politisk handling
nedenfra i et forsøk på å delta i politiske prosesser. Jalaseh-sirklene
fungerte dermed som mikro-offentligheter hvor kvinner på grasrotnivå
kunne diskutere politiske, sosiale, spirituelle og moralske spørsmål i en
ellers mannsdominert og sensurert offentlighet. denne religiøse møte-
formen ble også oppfattet som en motdiskurs til etablerte ”tradisjonelle”
ritualle praksiser, som mange mente stod for politisk tilpasning ved at
de var orientert mot helgenenes intervenering og mediering, og ikke
diskuterte samfunnsaktuelle spørsmål.
SØRge- og MinneRiTUAleR
nesten ti år etter Torabs studie i Teheran fulgte jeg sørge- og
minneritualer som minnes slaget ved Karbala, matam majles. Studien
fant sted i Shiraz hvor jeg over en fireårsperiode besøkte ritualer ar-
rangert av kvinner for kvinner i private hjem og i husayniyyeh.
Ritualene ble organisert på privat initiativ med finansiell støtte fra
deltakerne. de rituelle møtestedene var lokalisert på forskjellige kanter
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av byen og tiltrakk seg mennesker fra ulike nabolag og klasser. hvert
miljø utgjorde et uformelt nettverk av kvinner, hvis rituelle aktiviteter
inngikk i et større nettverk av rituelle aktiviteter. Vertskapene i de fire
lokalitetene jeg fulgte, kjente hverandre og brukte flere av de samme
rituelle lederne. Arrangørene tok matam majles veldig seriøst,og
ritualene var populære blant deltakerne. Vi har sett at jalaseh-sirklene
var en viktig arena for kvinner til å søke kunnskap om religionen og til
å debattere samfunnsaktuelle spørsmål. i matam majles hadde taler og
debatter en mindre plass. det var også mindre tid avsatt til undervisning.
hvorfor var disse ritualene likevel så populære? 
en karakteristisk struktur i sørge- og minneritualene var at en leder
åpnet med å be om velsignelse, salavat, for Muhammed, imamene og
nylig avdøde eller syke mennesker i nærmiljøet. deretter fulgte
koranresitasjon med påfølgende tolkning og kommentarer, tafsir. ofte
ble dette etterfulgt av en tale. deretter startet kondolanseritene som
åpnet med religiøse fortellinger, rowzeh, etterfulgt av elegier nowheh.
disse ritene var ledsaget av ulike former for korporale sørgeuttrykk som
gråt, en lett form for flaggelering hvor man slo håndflaten på låret,
bringen, og hodet og rituell dans (Flaskerud 2004). Koranresitasjon,
kommentarer og tale var tildelt rundt en tredjedel av tiden, mens
sørgeritene tok opp resten av tiden. Under arrangementene var det
servering av forfriskninger. noen ganger ble det servert et måltid til
slutt, som en votiv gave, nazri, og eldre kvinner slappet av med en vann-
pipe. 
de rituelle ledernes utdanning, kompetanse, karisma, empati og po-
litiske holdninger hadde stor betydning for om deltakerne evaluerte
ritualet som bra eller dårlig. Valg av rituelle ledere var derfor viktig.
opptil fem-seks rituelle ledere deltok under et ritual. en type rituelle
ledere ble kalt mu´allem og var utdannet ved howza. de hadde studert
koraneksegese og kunne undervise i formelle rituelle regler, ahkam. en
annen type ledere, rowzeh khan, hadde gode kunnskaper om hagio-
grafiske fortellinger og kunne resitere fortellinger og synge dikt på en
følsom måte. en tredje type rituelle ledere, maddah, hadde samme
kunnskaper og ferdigheter som sistnevnte type, men hadde også studert
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Koranen på egen hånd. de holdt også gjerne en tale hvor de kom-
menterte samfunnsrelaterte saker. For arrangører og deltakere var imid-
lertid korankommentarer og taler av underordnet betydning. dersom
deltakerne syntes talen ble for lang, kunne taleren bli bedt om å avrunde
for å gi plass til sørgeritene. Begrunnelsen var at folk var kommet
primært for å fremsette bønner til gud gjennom helgenene. 
det er vanskelig å vurdere hvilken innflytelse lederne hadde på sitt
publikum, men det er mulig å si noe om hvilke typer rituelle ledere vert-
skapet foretrakk, og dermed også hva som gjorde ritualene deres at-
traktive for de besøkende. noen talere ble oppfattet som offisielle
talspersoner og omtaltes som ”revolusjonære”, enqelabi. Talerne ble
ansett for å være en del av det post-revolusjonære ”establishment” med
ansvar for å påvirke folk ovenfra. de representerer det som ble kalt
”regjeringens islam” og omtalt som ”hardliners”. Andre talere ble sagt
å representere ”folks islam”. de ble regnet som ”milde”. i dette lå at de
ikke snakket så mye om regler, plikter, lover og moral, men var opptatt
av etikk og folks ve og vel. de drøftet spørsmål som berørte tilhørernes
hverdag og gav råd om hvordan man kunne søke helgenenes hjelp. Slike
forskjeller eksisterte i varierende grad mellom de mange rituelle lederne
som deltok under ett og samme ritual. noen ledere understreket betyd-
ningen av å utføre ritualer som bønn på en korrekt måte, og de omtalte
bønnen som en plikt. Andre la vekt på gleden ved å be fordi det ville
bringe den troende nærmere gud. i stedet for regelrett praksis, snakket
de for eksempel om den troendes mentale innstilling, og om betyd-
ningen av å be gud om tilgivelse før man utfører bønnen. Men de fleste
lederne som ble invitert til disse ritualene ble karakterisert som ”milde”,
enten de hadde gjennomgått en formell udanning ved howza eller var
selvlært.2 en populær taler var en uavhengig rituell leder i femtiårene,
utdannet ved howza og datter av en religiøs lærd. hun ble verdsatt fordi
hun la vekt på at det ikke er noen tvang i religionen, og fordi hun
snakket om en barmhjertig og tilgivende gud. Til forskjell la noen
ledere vekt på en streng, dømmende gud. Preferansen for den milde
typen ledere kom til uttrykk da en såkalt ”hardliner”, også utdannet ved
howza, inviterte seg selv til en sørge- og minnemarkering i muharram.
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hun arbeidet for organisasjonen for islamsk propaganda, en statlig in-
stitusjon, og foreleste for de andre jevnaldrende kvinnene om rituelle
regler og rett hejab, det vil si rett klesdrakt og moralsk oppførsel i of-
fentligheten. Andre rituelle ledere og deltakere forholdt seg tause under
foredraget, men etterpå uttrykte mange sterk kritikk mot henne. de
mente hun fremstilte seg selv som bedreviter, og at hun med sin kon-
servative klesdrakt trodde hun var mer moralsk høyverdig enn dem.
Men var hun renere i hjertet? Kritikerne mente hun gjorde islam til en
dårlig religion. Fordi hun representerte myndighetenes ideologi våget
ingen å protestere overfor henne, men sinnet deres gikk utover vert-
innen. hun forklarte at taleren hadde invitert seg selv for å forelese om
”rett islam”. På grunn av talerens offisielle kontakter hadde det vært
umulig å nekte henne adgang. 
hvordan ble Karbala-paradigmet tolket i sørgeritualene i
muharram? Taler, religiøse fortellinger, dikt og korporale sørge -
markeringer løftet frem Karbala som kjernenarrativ. det historiske
slaget ble gjenfortalt i følelsesladete fortellinger og dikt som under-
streket husayn og de andre martyrenes moralske kvaliteter, mot, frivil-
lige martyrium og lidelse. de troendes lojalitet til husayn og hans kamp
for islam ble uttrykt gjennom gråt og flaggelering mens man lyttet til
hagiografiske fortellinger, sang, elegier og de deltok i den rituelle
dansen. elegiene, nowheh, fortalte om lidelsene til protagonisten i
slaget, sorgen til deres familiemedlemmer, og fremføringen av elegier
i kombinasjon med flagellering, uttrykket de troendes empati og med-
følelse. Forskjellige elegier var ledsaget av bestemte former for
flagellering og rituell dans på en måte som gav ritualet en bestemt
dramaturgi. elegiene skulle skape en sorgfull stemning og sette folk i
en mental tilstand der de kunne fokusere sin oppmerksomhet for å kom-
munisere med gud og helgenene, mens flagellering og gråt uttrykte
medfølelse og sorg over husayn og protagonistene i slaget. de verbale
og korporale sørgeritene hadde soteriologiske implikasjoner. den
åttende imamen, al-Reza (d. 818) skal ha sagt at den som gråter på as-
hura-dagen, vil få alle sine synder tilgitt og bli belønnet av gud på opp-
standelsen dag (Ayoub 1978–147). Sørgeritene ble derfor oppfattet som
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meritterende handlinger for den troende. Man tenkte seg også at de
levende kan be for sjelene til de døde, og dette var et annet sentralt
aspekt ved minnemarkeringene. Sørge- og minneritene var også knyttet
til løftet om helgenenes medierende inngripen i dette livet og var
strategier for å fremme kommunikasjonen med de hellige karakterene.
deltakerne ble oppfordret til å sette sin lit til gud når de trengte hjelp,
og be husayn, hans halvbror Abbas, hans datter Ruqayyeh, eller hans
sønn Ali Asghar om gå i forbønn for dem. deltakere var seg bevisst
relasjonen mellom deres emosjonelle tilstand og deres evne til å kom-
munisere med gud og helgenene, og deltakere hevdet at etter gråten
har folks hjerter endret seg, og det blir lettere å be. derfor var det viktig
å understøtte bønn om velsignelse, salavat, og bønner om hjelp og
frelse, du´a, med elegier og korporale sørgeriter. den soteriologiske
tolkningen av Karbala var derfor ikke kun en reifisering av teologenes
lære. Kjernenarrativet og dets soterio logiske implikasjoner var vevd
sammen med en metanarrativ som handlet om folks sosiale og psyko-
logiske utfordringer i hverdagen og deres forsøk på å leve et spirituelt
liv. i sørge- og minneritualene forsøkte man altså å rette opp-
merksomheten mot soteriologiske og sosiale temaer til forskjell fra po-
litisk ideologi. 
Forsøket på å avstå fra en politisert bruk av religionen ble iblant ut-
fordret av talere og deltakere, men ble på forskjellige vis forsøkt
nøytralisert av andre. Under en sørge- og minnemarkering krevde en
deltaker at den rituelle lederen ikke bare skulle be om velsignelse,
salavat, for imamene, de dødes sjeler og trengende medmennesker, men
også for ayatollaene Khomeini (øverste politiske leder i iran 1979–
1989) og Khamenei (øverste politiske leder i iran fra 1989). deltakerens
oppfordring ble etterkommet av en smilende rituell leder, men etter
møtet ble kvinnens regjeringsvennlige holdning kritisert av flere
deltakere. det ble hevdet at hun prøvde å gi inntrykk av å være en god
muslim ved å signalisere støtte til de religiøse-politiske lederne, men
mange mente at dette ikke var et tilstrekkelig tegn i seg selv. i stedet
ble hennes kvaliteter som god muslim trukket i tvil gjennom referanser
til at hennes familie opptrådte som svindlere. det ble understreket at
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ritualene var for imamene og de døde, ikke for politikerne. Kvinnens
oppfordring om å be om velsignelse for religiøse-politiske ledere il-
lustrerer godt hvordan fromhetspraksiser ble forsøkt brukt til å fremme
og stadfeste ideologiske posisjoner i mikro-offentligheter som ikke
hadde en eksplisitt politisk orientering, og på den måten politisere from-
hetspraksisene. Kritikken forslaget ble møtt med etter at ritualet var
over, illustrerer hvordan hennes forsøk ble nøytralisert ved at det ble
reist tvil om hennes etiske standard, noe som undergravde forslagets
gyldighet og befestet nettverkets synspunkt angående ritualenes formål.
På den måten ble forslaget behandlet som en forbigående engangs-
foreteelse. 
Karbala-metanarrativet som ble forvaltet i ritualene, tolket husayns
budskap som en kamp for et rettferdig samfunn, og var for så vidt et
produkt av den aktivistiske tolkningen som vokste frem på 1960-tallet.
Men strategien for å videreføre denne kampen var ikke å legge slaget
ved Karbala til grunn for en ideologi og så applisere en bestemt politikk.
i stedet prøvde man å dyrke frem etiske holdninger og verdier som
kunne hjelpe medmennesker i samfunnet. Fundamentet for dette verdi-
grunnlaget var den enkelte troendes forhold til gud og helgenene. i den
grad det ble gitt plass til i talene, snakket man om hvordan man kunne
forvalte sitt spirituelle liv, og det ble understreket at menneskets forhold
til gud og til hverandre er to sider av samme sak. en populær ”mild”
taler beveget seg for eksempel fra å snakke om guds natur, til hvor man
kan finne gud, og om guds tilgivelse, staff og frelse. hun minnet om
at det tilfaller gud å dømme og straffe. Mennesker skal ikke dømme
sine medmennesker. dette perspektivet motiverte et spørsmål hos en
tilhører: ”Skal man informere dersom en kvinne har et dårlig rykte?”
Spørsmålet var aktuelt fordi man søker råd hos hverandre for å finne
respektable unge kvinner som ektemakr for sine sønner. Taleren svarte
at man ikke skulle informere om en jente tidligere hadde hatt en
kjæreste eller en venn, fordi det tilligger menneskets natur å søke etter
en partner. For øvrig oppfordret hun tilhørerne til ikke å spionere på
ungdommenes liv. denne refleksjonen var kanskje kontroversiell i et
samfunn som legger stor vekt på en ung kvinnes ærbarhet, men i dette
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miljøet brukte man til og med humor for å nøytralisere ytringer som
oppfordret til mer kontroll. da en taler rådet mødre fra å la sine ten-
åringssønner og -døtre spasere i byens mest populære handlegate, hvor
alle bare var ute etter å tekkes det motsatte kjønn, utbrøt vertinnen, som
også var talerens gode venninne: ”å søren, og det som er mitt favoritt-
sted!” latteren brøt ut blant deltakerne og det ble ikke snakket mer om
kontroll av de unge.
en viktig grunn til at klesdrakt og kontakt mellom (unge) menn og
kvinner i det offentlige rom ofte var et tema i disse ritualene, var at dette
har vært et av kjernepunktene i identiteten til den islamske republikken.
i løpet av 1993 til 2003 gjennomlevde det iranske samfunnet en periode
med sosial liberalisering. det ble åpnet opp for mer kontakt mellom
kjønnene, og det ble tilrettelagt for en mer avslappet atmosfære i det
sosiale rom, blant annet ved å anlegge flere parker og bygge kinoer hvor
folk kunne møtes. Spesielt etter at den reformvennlige teologen
Muhammed Khatami ble valgt til landets president i 1997 våget særlig
de unge å tøye grensene (Khatami satt som president frem til 2005). i
denne perioden ble kleskoder liberalisert, myndighetene tillot moderne
musikk, flere aviser, og en mer åpen samfunnsdebatt med påfølgende
tilløp til kritikk av regimet (Thurfjell 2003: 168). Khatami ble valgt med
rundt 70 % av stemmene, men hans moderate linje ble utfordret av de
konservative som så liberaliseringen som et brudd med revolusjonens
verdier. Som en motreaksjon førte de konservative en kamp for dydig
og moralsk oppførsel, og med jevne mellomrom ble folk angrepet i
gatene i de større byene og arrestert av moralpolitiet for sin klesstil. i en
studie fra et konservativt mannsdominert moskemiljø i esfahan beskriver
Thurfjell hvordan konservative religiøse lærde i sine taler snakket om
hvordan man kunne unngå fristelser som førte til umoralsk tenkning og
oppførsel. et viktig tema var rett hejab (ibid., 155). Tilhørerne ble opp-
fordret til å støtte den øverste lederen, Khamenei, og ulama som
imamenes representanter. det vil si, de ble oppfordret til å støtte velayat-
e faqih, og å adlyde de islamske reguleringene. Under ritualene i denne
moskeen ble altså religiøs fromhet brukt til å motivere en type aktivisme
som skulle bevare velayat-e faqih og en konservativ verdipolitikk.
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Mange unge kvinner som deltok i ritualene jeg studerte, trodde
imidlertid at iran ville gjennomgå fundamentale endringer under
Khatamis presidentperiode, og flere pekte på at ”hardliner”-talerne
levde i fortiden. de snakket ikke til folk på en måte som stemte overens
med den nåværende situasjonen i samfunnet, folks behov og ønsker, og
kunne ikke veilede folk på en måte som var til nytte for fremtiden. det
kunne imidlertid de ”milde” talerne. en populær selvlært og uavhengig
leder snakket for eksempel om fordelene ved moderne teknologi og
internett, og anbefalte kvinnene å kjøpe PC til sine barn. hun mente
internett ville fremme kommunikasjon mellom folk og øke kunnskap.
Mens taleren her prøvde å promotere ideer om et åpnere samfunn, fikk
hun imidlertid et spørsmål fra en av tilhørerne som viste bekymring for
den mer generelle etiske tilstanden i samfunnet. Kvinnen pekte på at
vitenskapen gjør fremskritt og folk blir rikere, men det blir mindre nes-
tekjærlighet i samfunnet. den rituelle lederen grep tak i den etiske
dimensjonen ved denne kommentaren og minnet om at det var viktig å
bruke kunnskap og penger til det beste for andre. hun knyttet disse
idealene til et sjiaislamsk verdisystem ved å trekke kalif yazid inn i
argumentasjonen. hun pekte på at kalifen hadde vært grådig og korrupt.
han skattla de fattige og distribuerte ikke pengene til dem som trengte
dem. dette gjorde husayn sint. hun hevdet at husayns sinne utgjør et
potensial som også kan utnyttes i dag ved å kjempe for mer rett-
ferdighet. På den måten knyttes kjernenarrativet om husayns moralske
kvaliteter og mot til et metanarrativ som handler om folks hverdagsliv
og som oppfordrer til en form for aktivisme som handler om å utvikle
mellommenneskelige relasjoner og vise sosialt engasjement gjennom
veldedig arbeid i nærmiljøet. 
SØRge- og MinneRiTUAleR SoM MiKRo-oFFenTligheTeR
Flere studier av muharram-ritualer har identifisert ritualene som et
medium for å uttrykke og tolke verdier i respons til endringer i folks
sosiale miljø (Fisher 1980, Arjomand 1984). det betyr at ritualene er
en arena for en kreativ utveksling av ideer og hvor nye tolkninger kan
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oppstå (Torab 2007:23). Siden 1980-tallet har forskere registrert et økt
engasjement blant sjiamuslimske kvinner som ledere og deltakere i
religiøse ritualer i og utenfor iran (Kamalkhani 1998; Torab 1997, 2002,
2007; hegland 1997; Zahab 2008; deeb 2005. For studier av religiøs
revitalisering blant sunnimuslimske kvinner, se for eksempel Mahmood
2005; Ali 2011). engasjementet er en følge av økt utdanning av kvinner
og religiøs revitalisering i samfunnet for øvrig. 
i iran er endringene stimulert av sjiaislams sentrale politiske rolle
etter etableringen av en islamsk republikk i 1979. i Pakistan og libanon
henger utviklingen sammen med at sjiamuslimene, som en religiøs
minoritet, i større grad enn tidligere har styrket sin identitet som
sjiamuslimer, og sin politisk og økonomisk posisjon. i denne prosessen
har kvinners ritualer gjennomgått en intellektualisering. i libanon er
en tendens at ”tradisjonelle” minnepraksiser med vekt på en
soteriologisk tolkning av Karbala paradigmet anses som unyttige. en
”tradisjonell” tolkning hvor Zaynab fremstilles som nedtynget av sorg
over slektningenes død i slaget ved Karbala erstattes av en ny
”autentisk”, ”korrekt” forståelse. Basert på tekststudier legges det vekt
på Zaynabs mentale styrke, medfølelse og oppofrelse for andre, og
hennes mot til å tale offentlig. disse kvalitetene presenteres som nye
idealer som motiverer kvinner til politisk og sosialt engasjement utenfor
hjemmet (deeb 2005: 247). i Pakistan er det de siste tiårene introdusert
utdanningsprogram for sjiamuslimske kvinner hvis mål blant annet er
å utdanne en ny type ”ortodokse” rituelle eksperter, zakira, til å lede
majles-samlinger og undervise kvinner i religion gjennom religiøse
møter. den nye ”ortodokse” utdanningen legger vekt på å analysere
religiøse og historiske tekster (Zahab 2008:137). de religiøse møtene i
jalaseh-sirklene i iran representerer en liknende intellektualisering av
ritualer. denne møteformen ble av deltakerne omtalt som en motdiskurs
til etablerte ”tradisjonelle” ritualpraksiser som fokuserer på helgeners
intervenering og som, mente de, representerer politisk tilpasning ved at
de gir lite rom for utdanning, debatt og refleksjon. en anti-intellektuell,
apolitisk og kollektivistisk tolkning av sørge- og minneritualer
presenteres også av Rahimi som beskriver kvinners sørge- og minneriter
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som en artikulering av kvinners offisielle sosiale identitet som offentlige
sørgende over mannlige martyrer (Rahimi 2012:252).
Sørge- og minneritualene jeg fulgte i Shiraz viser imidlertid at denne
ritualformen gir kvinner mulighet for individuell opinionsdanning, iden-
titetsdanning og sosial mobilisering. Snarere enn å representere en form
for politisk tilpasning, representerte foretrukne talere en ”mild” og
”folkelig” islam hvor man forsøkte å forvalte et direkte forhold til gud,
uten innblanding fra en politisert religionsdebatt og fromhetsforståelse.
det betyr imidlertid ikke at ritualene var uten sosialt engasjement. å
være from, taqva, handlet om å utføre bønn, underkaste seg gud, søke
helgenes mediering, tro på livet etter døden, søke frelse og opptre i tråd
med islamske etiske verdier. denne forståelsen og praktiseringen av
fromhet var et bevisst valg. en rituell leder sa ”gud vil belønne dem
som er tålmodige. Zaynab var tålmodig og sørget hvert år over husayn.
dette har ført til at husayns verdier lever videre i dag” (intervju 2000).
å tålmodig bære sorgen representerer en form for fromhet som er ”tra-
disjonell” i den forstand at den korresponderer med veletablerte minne-
praksiser i islam (Ayoub1978:152–154; halevi 2011:114–138). 
Tolkningen ligger nært opp til den kjernenarrative forståelsen av
slaget ved Karbala, hvor det legges vekt på at det følger belønning,
savab, med det å gråte for imam husayn, og at gud vil tilgi syndene til
dem som minnes husayn. Men tolkningen står i kontrast til en offisiell,
politisert metanarrativ diskurs om fromhet. i en tale i 1982 skilte
ayatolla Rafsanjani (irans president 1989–1997) mellom positiv og
negativ fromhet. Rafsanjani definerte positiv fromhet som å kombinere
bønn og faste med å ”rope ut” mot israel, de korrupte og de villedete,
og holdt fram den iranske revolusjonen som et eksempel på og et re-
sultat av positiv fromhet (Ram 1994:42–43). negativ fromhet ble
definert som kun å faste og å be. han omtalte en slik fromhetspraksis
som overflatisk fordi man var uinteressert i sosiale forhold, og han
kritiserte religiøse lærde som var imot en politisk, aktivistisk forståelse
av fromhet. i den offisielle diskursen ble også tålmodighet, sabr, som
vanligvis referer til moderasjon og selvkontroll, assosiert med revolu-
sjon. i 1979 slo ayatolla Khamenei fast at tålmodighet betyr utholdelse
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og fasthet, og stadig kjempe og bekjempe. i mer konkrete ordelag
definerte han tålmodighet som en kamp mot imperialisme og global
sionisme, og ”å gi” martyrer for en rettferdig kamp (ibid., 43). Under
en fredagstale Thurfjell overvar i en konservativ moske i esfahan i
1999, hører vi gjenklang fra Rafsanjanis forestilling om positiv taqva
og Khamenis utholdende forståelse av tålmodighet som møysommelig
og oppofrende kamp. den religiøse lærde som holdt fredagstalen be-
skrev fromhet som å overgi seg gud fullstendig, å underkaste seg gud,
– i den grad at man var villig til å dø for gud og hans representanters
lederskap, velayat-e faqih, for å komme i den posisjon at man kunne be
gud om tilgivelse. den type personer ville bli beskyttet og begunstiget
av gud og renset for all synd (Thurfjell 2003: 75–76). i denne
retorikken blir folks religiøse identitet og deres forhold til gud forsøkt
definert ut fra deres støtte til en bestemt politisk ideologi.
i sørge- og minneritualene jeg studerte, ble husayns verdier også
fremstilt som en kamp for rettferdighet. Men kampen var rettet mot
åndelig transformasjon som kunne lede til moralsk og etisk bevissthet
og livsførsel, og dermed påvirke mennesket som sosialt og politisk
vesen. Som vi har sett, kan rituelle kollektive minnepraksiser være en
god anledning til å propagandere for et bestemt politisk syn, men de
åpner også for et personlig forhold til gud og individuell tolkning av
Karbala paradigmet. Ritualene fungerte som mikro-offentligheter hvor
samfunnsaktuelle temaer alltid var til stede, enten ved at de ble eksplisitt
omtalt og diskutert, eller forbigått i stillhet, ledd av, eller utfordret i
ettertid. Slike rituelle aktiviteter på tvers av byen dannet et nettverk av
mikro-offentligheter med sterke solidaritetsbånd mellom sentrale
aktører. deres stemmer i samfunnsdebatten fremsatt i mikro-of-
fentligheter som sørge- og minneritualer kan beskrives gjennom
Bahktins forestilling om ”dialogisk rom”, hvor det i offentligheten
finnes konkurrerende og ujevne stemmer fra forskjellige grupper
(Bakhtin 1984:289). disse kvinnene er verbalt tause i den offisielle
autoritative diskursen. Selv i autonome rituelle kontekster kan de
bringes til taushet når deres tolkninger av Karbala-paradigmet utfordres
av regjeringsvennlige rituelle deltakere, også når disse er i et klart
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mindretall. derfor blir rituelle elementer som legger vekt på korporalitet
og emosjoner viktige kommunikative redskaper. 
når folk under ritualene ble oppfordret til å gråte, kunne den enkelte
deltakers gråt være et uttrykk for sympati for martyrene ved Karbala
og dermed en rituell handling hvor man søkte å få del i Karbala-
paradigmets soterologiske løfte. noen deltakere støttet eller aksepterte
statens kopling mellom religiøse, nasjonalistiske og politiske symboler,
og gråt for de offisielle martyrene fra revolusjonen og krigen mot irak.3
Andre gråt over døde familiemedlemmer, barn i landflyktighet, syke
slektninger, barnløshet, skilsmisse, vold og andre problemer og sorger,
og de håpet på helgenenes intervenering. Thurfjell viser til en liknende
dobbelthet i menns rituelle praksiser (2003: 227). interessen for sørge-
og minnemarkeringer, og preferansen for ”milde” talere som viste
empati med deltakernes livssituasjon snarere enn å propagandere for
statens idealer, kan tolkes som et forsøk på å omgå politiseringen av
religionen. Samtidig kan oppfordringen til veldedig arbeid og med -
menneskelighet tolkes som en kritisk kommentar i et samfunn med stor
arbeidsledighet, fattigdom, narkotikamisbruk blant unge, og sosiale
problemer som følge av spenningene mellom konservative religiøse
verdier og mer liberale tolkninger. Kvinnenes ideer, verdier og debatter
nådde ikke direkte ut til et stort publikum, men ritualene var knyttet til
andre mikro-offentligheter som familie, vennskapsnettverk og nabolag
hvor de kunne påvirke sosial samhandling, og dermed til en viss grad
forme deres eget sosiale miljø og individuelle spirituelle liv.
noTeR
1. For studier av kvinners rituelle deltakelse før revolusjonen, se Betteridge
1985,1989,1993, og Friedl 1989.
2. På samme måte viser Marianne holm Pedersen i artikkelen om irakiske kvinner i Kø-
benhavn i dette nummeret av DIN, at rituell praksis foregår i et komplekst samspill
mellom generelle prosesser og konkrete sosiale, kulturelle og politiske sammenhenger.
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SUMMARy
Shia islamic Rituals as Micro-Publics. Religious and Political discourse
in iran
in this article i discuss Shia islamic rituals as micro-publics in iran, in
which women use rituals to cultivate piety and as an arena for interact-
ing with and responding to the surrounding social reality. Since the
1960s and 70s, Shia islamic rituals have gone through a process of an
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increased politisation and intellectualisation. Traditional commemora-
tive rituals are by many ritual participants described as being of little
use, a reification of theological positions, an expression of political con-
formity, and as uninterested in social development. i argue, however,
that commemorative rituals can give women the opportunity to develop
independent thinking and personal identity, and to be socially concerned
and involved. The conclusion is based on an analysis of different inter-
pretations of the Karbala paradigm as core-narrative and meta-narrative,
and different opinions on how piety relates to political activism and so-
cial commitment. The strong focus on corporal and emotive ritual ex-
pressions in the commemorative rituals are related to Bakhtin’s notion
of uneven voices in the public sphere, and i argue that the commemo-
rative ritual expressions are used as communicative tools in a situation
in which the women’s voices are silent in the public authoritative dis-
course. 
KeyWoRdS: Shia islamic commemorative rituals; women’s ritual dis-
course; Karbala paradigm; piety 
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